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in questo numero:

Nella nostra epoca di neopositivismo scientifico,

si rischia di assimilare ogni forma di digiuno all’anoressia:

a p. 244 Franco Poterzio, medico psichiatra, già docente

nell’Università di Milano e nel Campus Biomedico di Ro-

ma, esamina la distinzione tra la patologia dell’anoressia e

le varie forme di digiuno, concentrandosi in particolare su

quello religioso e sulla figura di Caterina da Siena. Nella

foto, la Santa in un quadro del Tiepolo.

La spiritualità «esicasta», diffusa in età patristica

e medievale nell’Oriente cristiano, trae il proprio nome

dal termine greco hesychía, che significa «quiete, tran-

quillità». Nello Studio di p. 252 Matteo Andolfo, filosofo

specializzato nel neoplatonismo cristiano, delinea i tratti

di questa forma di spiritualità, a iniziare dall’idea centrale

della conversione alla propria interiorità per cogliere in es-

sa la presenza di Dio, verso cui trascendersi con l’aiuto in-

dispensabile della Sua grazia. Nella foto, san Macario il

Grande, uno dei fondatori della spiritualità esicasta.

Giorgio Rumi (foto) è stato uno storico libero, di

forte impegno civile e con una predilezione verso il cattoli-

cesimo liberale: un ampio bilancio del suo magistero è trac-

ciato a p. 262 da Fernando Mezzetti. ! Le prossime Euro-

pee saranno decisive anche per gli Interni dei diversi Paesi:

molti gli spunti di riflessione dagli «Orizzonti» di Lorenzo

Ornaghi a p. 260; per le «rinnovate ambizioni del PD» c’è la

«Piazza quadrata» di Dino Basili a p. 265. ! Esteri: Roberto

Rapaccini mette a fuoco i rapporti USA-Russia, il fondamen-

talismo islamico e il balzo in avanti della Cina (p. 286).

Ci sono sorprendenti paralleli tra il pensiero di Si-

mone Weil (foto), papa Montini e san Josemaría Escrivá: è

il suggerimento dell’inedito itinerario proposto da Giorgio

Faro a p. 276. ! Giovanna d’Arco è una figura che conti-

nua a conquistare biografi, romanzieri come cineasti: Al-

berto Leoni a p. 272 ricorda il suo slancio nel crudo conte-

sto delle guerre di religione d’Europa. ! Presto sarà cano-

nizzato il card. John Henry Newman: a p. 266 Roberto Cu-

taia ricostruisce la genesi della sua conversione approfon-

dendo in particolare il suo debito con Antonio Rosmini.

Io sono Mia, il biopic dedicato a Mia Martini (in-

tepretato da una splendente Serena Rossi, foto), è stato ac-

colto con una standing ovation di critica e pubblico: a p.

302 Erica Gallesi spiega il perché. ! È ritornato il tormen-

tato Medioevo del Nome della Rosa grazie all’omonima

serie tv che ha per protagonisti John Turturro e Rupert

Everett: i divi hollywoodiani sono stati inseguiti e rag-

giunti da Claudio Pollastri a p. 304. ! Per il cinema, Silvia

Stucchi si emoziona per Domani è un altro giorno, mentre

stronca senza appello l’horror Ancora auguri per la tua

morte (p. 298).



indiano, al fine di pervenire alla visione mistica del-
la luce divina deificante del Tabor (fotofania) me-
diante la carne del corpo deificato di Cristo2. Co-
munque, nella sua essenza l’esicasmo è indipenden-
te dalla tecnica psicofisica che l’accompagna e che
mira solo a favorire la «discesa della mente nel cuo-
re» e a coinvolgere il corpo nella deificazione (così
i bizantini designano la santificazione) senza pre-
tendere di produrla mediante tale tecnica3. Inoltre,
nello stesso periodo il teologo bizantino Nicola Ca-
bàsilas (nato nel 1319/23), pratica l’esicasmo nella
forma di una vita in Cristo mediante i sacramenti,
ma rimane un laico che continua a svolgere la pro-
pria attività nel mondo4. Ciò conferma, a mio pare-
re, che esiste una spiritualità esicasta con alcuni
tratti fondamentali che ora evidenzierò e che nei di-
versi contesti culturali ed epoche in cui si è diffusa
ha aggiunto elementi, come la fotofania, che non ne
sono costitutivi.

a spiritualità «esicasta» caratterizza il
cristianesimo greco-bizantino e medio-

rientale di età patristica. Infatti, si è sviluppata dal
III al XIV secolo in Egitto, Palestina, Siria e Grecia.
Si propende a distinguere la spiritualità incentrata
sull’hesychía, praticata già dai Padri del deserto del
III secolo e poi dai Padri della Chiesa greca1 e fina-
lizzata a ricercare l’unione con Dio nella solitudine
e nella quiete (hesychía) ottenuta con la cessazione
delle cause esterne di turbamento interiore, dall’esi-
casmo, termine sempre derivato da hesychía, che
indica il monachesimo bizantino, soprattutto del
monte Athos, dei secc. XIII-XIV. L’esicasmo, rifa-
cendosi in particolare a Diadoco di Foticea (400-
474), a Giovanni Climaco (abate del monastero sul
monte Sinai, morto verso il 649) e a Simeone il
Nuovo Teologo (949-1022), accompagna a tale spi-
ritualità tecniche psicofisiche posturali e respirato-
rie simili a quelle del sufismo islamico e dello yoga

La spiritualità «esicasta», diffusa in età patristica e medievale nell’Oriente
cristiano, trae il proprio nome dal termine greco hesychía, che significa
«quiete, tranquillità». Matteo Andolfo, filosofo specializzato nel neoplato-
nismo cristiano sia occidentale sia orientale, delinea i tratti che contrad-
distinguono questa forma di spiritualità, a iniziare dall’idea centrale della
conversione alla propria interiorità per cogliere in essa la presenza di Dio,
verso cui trascendersi con l’aiuto indispensabile della Sua grazia, e i suoi
fondamenti filosofico-teologici, che si radicano nella concezione neoplato-
nica del pensiero di Sé da parte di Dio stesso, archetipo della conversione
a sé dell’anima umana. Nella foto, san Macario il Grande, uno dei fondatori
della spiritualità esicasta.

La spiritualità 
«esicasta»
dell’Oriente

cristiano

Matteo
Andolfo

Conversione
all’interiorità

  252

L



La recente pubblicazione della prima traduzione ita-
liana dei Discorsi ascetici di Isacco di Ninive (a cura
di M.B. Artioli, testo critico di M. Pirard, ESD, Bolo-
gna 2018, pp. 1120, euro 495) mi ha offerto lo spunto
per trattare di questa forma di spiritualità.
Isacco di Ninive è un autore siriaco del VII secolo6

appartenente alla Chiesa siro-orientale, geografica-
mente collocata al di là dell’Eufrate, a lungo denomi-
nata impropriamente nestoriana in quanto sorta con il
Sinodo del 486 in cui rigettò la definizione calcedone-
se (451) di Cristo come un’unica ipostasi-persona,
quella divina del Verbo, in due nature, giudicandola
incapace di salvaguardare la piena realtà umana di
Cristo7. In realtà, più che fondarsi sulla cristologia di
Nestorio, essa riconosce come propria regola di fede
la tradizione antiochena di Teodoro di Mopsuestia,
che si contrappone a quella alessandrina, e fa risalire
la propria fondazione alla predicazione dell’apostolo
Tommaso. Le due principali scuole teologiche della
Chiesa siro-orientale sono quella di Nisibe e quella di
Edessa, in Mesopotamia, quest’ultima guidata da san-
t’Efrem di Nisibe e in cui, tra i secc. IV-V, è stata in-
trodotta la linea esegetica di Teodoro di Mopsuestia.
In una Chiesa fortemente protesa alla perfezione
evangelica e a un severo ascetismo mosso da una ten-
sione escatologica si inserisce dal IV secolo il mona-
chesimo siriaco, dapprima in forma anacoretica e poi
cenobitica, ma per lo più mista (alternando momenti
di solitudine e di vita in comune). Già prima il termine
siriaco per «monaco» (ihidaya) indica persone singole
che si consacrano totalmente a Dio rinunciando alle
nozze, alle ricchezze e agli altri beni del mondo; del
resto, i monaci siri sono per lo più laici (tranne i pre-
sbiteri necessari per la celebrazione dell’Eucaristia e
dell’Ufficio comunitario). La vita monastica di Isacco
si colloca dopo la riforma di Abramo di Kashkar (VI
secolo), fondatore del monastero del Monte Izla e au-
tore della prima Regola del monachesimo siriaco. Ri-
spetto alle regole del monachesimo occidentale preva-
le in tale ambiente «il timore che regole troppo esatte
e rigide ostacolassero la grazia, che poteva manife-
starsi in modi diversi anche a chi apparteneva a una
stessa unità comunitaria» (p. 34).
La vita esicasta vissuta dai singoli anacoreti è molto
varia, ma unificata dalla dedizione alla preghiera e al-
l’ascesi in un contesto di quiete, di silenzio e di lon-
tananza dal mondo. Per Isacco l’attività principale
dell’esicasta è la contemplazione della Scrittura, inte-
sa come costante meditazione dei misteri rivelati
istruiti dall’insegnamento dei Padri della Chiesa e ac-
compagnati incessantemente dalla preghiera per in-
vocare la grazia di un progresso del proprio cammino

evangelico e della penetrazione nel significato spiri-
tuale del testo sacro8. Il fine di tale contemplazione è
l’essere ricolmati dallo Spirito Santo di un «inconce-
pibile stupore» (Discorso 11) di fronte alla meravi-
gliosa profondità dei misteri divini. Questo stupore in
Dio deve diventare la condotta della vita da santo. La
preghiera dev’essere sempre accompagnata dalla fa-
tica ascetica della «custodia di sé stessi» o «hesychía
esteriore» (distanza dalle realtà terrene), da cui scatu-
risce la purezza dei pensieri e del cuore o «hesychía
interiore» (silenzio della mente e del cuore), che per-
mette all’intelletto di aprirsi alla grazia e, colpito dal-
la meraviglia del creato, di elevarsi a Dio e permane-
re in Lui. Per Isacco questa vita solitaria non è in con-
trasto con il comando divino di essere misericordiosi.
Infatti, l’hesychía non è totale se non è accompagnata
innanzitutto dall’umiltà: «Beato l’uomo che conosce
la propria debolezza. Questa conoscenza diventa per
lui il fondamento e il principio di ogni bontà» (Di-
scorso 7). Nella misura in cui ci si impegna ad acco-
gliere nella pace tutte le debolezze e i cedimenti ina-
spettati che ci umiliano e le umiliazioni ingiuste da
parte degli altri, rendendo grazie a Dio di tutto, si
giungerà alla beatitudine di chi, riconoscendosi pec-
catore, si rifugia in Dio e si lascia «abbracciare» dalla
sua misericordia. Nell’umiltà si recupera la somi-
glianza con Dio, che si è indicibilmente abbassato a
incarnarsi in un debole corpo umano, ma ci vuole an-
che la misericordia, «una qualità dell’anima così ra-
dicata in Dio che le permette di aprirsi a un’attività
universale, abbracciando tutti i comandamenti» (p.
54): «Il carattere universale dell’attività della miseri-
cordia [...] opera nell’anima la comunione con la Di-
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vinità, nell’unità della gloria e dello splendore» (Di-
scorso 1). «Prevalga sempre in te il peso della mise-
ricordia, finché tu non senta in te stesso quella mise-
ricordia che Dio ha per il mondo» (Discorso 54). In
questo atteggiamento interiore si fonda la possibilità
anche degli atti di misericordia verso gli altri: «Ricor-
dati che hai parte come tutti alla stessa natura terre-
stre. Non far rimproveri a chi ha bisogno da te di con-
solazione, di preghiera, e di sentire da te parole deli-
cate, perché non accada che costoro periscano e sia
chiesto conto a te delle loro anime» (Discorso 5). Per
Isacco, come per i Padri egiziani, tutto inizia da
un’assoluta astensione da ogni giudizio verso il fra-
tello, a cui accompagnare una compassione incondi-
zionata partecipe della fatica e del dolore di chiun-
que, compresi gli esseri irrazionali, e del bisogno di
redenzione di tutti, senza escludere i nemici della ve-
rità e coloro che compiono il male, pregando perché
ottengano il perdono, come si legge nel Discorso 62.

Nella spiritualità esicasta è centrale il rivolgersi o con-
vertirsi alla propria interiorità. Questo tema è trattato
da un recente saggio di Michel Fattal, Conversion et
spiritualités dans l’Antiquité et au Moyen Âge (L’Har-
mattan, Paris 2017, pp. 252, euro 279), che individua
l’influsso esplicito o sotterraneo del concetto di «con-
versione filosofica» di Platone e soprattutto di Plotino
in quello di «conversione religiosa» sia di autori cri-
stiani di età patristica e medievale sia di pensatori mu-
sulmani altomedievali. La sintassi comune che inqua-
dra e struttura l’idea di conversione e di esperienza
spirituale in tutti gli autori esaminati da Fattal consiste
nel concepire la conversione come un movimento di
ritorno all’Origine divina che è mosso dal desiderio
amoroso infinito dell’Assoluto da parte dell’anima e
che presuppone la purificazione di quest’ultima attra-
verso la sua presa di distanza da tutto ciò che può di-
strarla da questo impegno (il mondo esteriore con i
suoi beni, i corpi e le passioni) e la conversione in sé
stessa. È un compito che mobilita tutte le facoltà psi-
chiche per unificarle al fine di una conversione totale
del proprio sé a Dio, anche per meglio conoscere sé
stessi riconoscendosi dipendenti dal Principio che ci
trascende, e che perciò comporta un progresso insie-
me morale, intellettivo e spirituale.
Nel Fedone Platone definisce chiaramente la nozione
di purificazione come allontanamento dell’anima dal
corpo e nel Simposio delinea la via filosofica per per-
venire alla contemplazione del Bene-in-sé. Plotino ap-
profondisce la via platonica nella forma di una spiri-
tualità sperimentale: in lui l’unione con l’Uno-Bene è
un’identificazione temporanea tra quest’ultimo e l’a-
nima, che vive la presenza dell’Uno in essa come uno

stato di tranquillità, solitudine e riposo. È Plotino a
correlare strettamente la conversione (epistrophé) a
Dio con quella alla propria interiorità presupponendo
la presenza del Divino, meta della prima, nell’intimo
di sé stessi, sia esso l’intelletto, lo spirito o il cuore.
Nei pensatori cristiani e musulmani si aggiunge il soc-
corso misericordioso di Dio quale condizione com-
plementare indispensabile affinché l’io umano si tra-
scenda verso Dio, mentre il Bene-Uno platonico non
si volge mai verso ciò che ha principiato.
Il concetto di «conversione» compare anche nell’An-
tico Testamento attraverso due verbi ebraici: il primo
è shûb, che designa il rivolgersi a Dio distaccandosi
dal male, come in Ger 7, 4, e che nella versione greca
dei LXX è reso con il greco epistrépho; il secondo è la
forma niphal10 del verbo nâham, che significa «pentir-
si» e che è tradotto in greco metanoéo. L’idea del pen-
timento e del rimorso per essersi allontanati da Dio
peccando è completamente assente nel platonismo,
sicché questo secondo verbo è molto raro in Platone e
in Plotino, mentre ricorre in san Paolo associato al
«credere» (pisteúo) in Cristo: Dio incarnandosi in Cri-
sto, che muore sulla croce per redimere gli uomini, si
rapporta con loro per primo e gli uomini sono chiamati
a convertirsi a Lui. La conversione di san Paolo nella
narrazione lucana di At 9, 22.26 si impernia sul cuore,
in cui Paolo intende l’appello di Dio, che l’ha circon-
dato (il verbo greco è peristrépho) della luce della Ve-
rità: questa si manifesta a Saulo quale espressione di
un Dio personale e perciò ben diversa dalla luce della
Verità intelligibile delle impersonali Idee platoniche.
Luca soggiunge che Paolo «si rialza» (anastas, lo stes-
so verbo usato a indicare il «risorgere» di Cristo) e ri-
ceve il Battesimo, alludendo al suo divenire un «uomo
nuovo» con l’entrata nella comunità cristiana.
La conversione plotiniana nel profondo di sé stessi e
al di sopra di sé stessi è trasposta cristianamente da
sant’Agostino per rendere conto della propria conver-
sione e delle conseguenti esperienze spirituali che ha
vissuto da solo e in compagnia di sua madre Monica.
Infatti, essa sussume come suo elemento centrale la
metánoia biblica connessa al pentimento per i propri
peccati e alla rinascita permessa dalla grazia. È la ra-
gione all’origine della ricerca spirituale di Agostino,
ma essa riconosce umilmente i propri limiti e si apre
alla fede, che a sua volta si serve della ragione per ac-
quisire una migliore intelligibilità di sé stessa. «La fi-
losofia come amore della saggezza diviene, così,
amore di Cristo, del Verbo divino illuminatore che im-
pianta nell’uomo la fede [...] e gli rivela la verità ri-
guardo alle realtà eterne [...] e il luogo in cui dimora
questo Dio che è Amore e Spirito non è altro se non
ciò che v’è di più interiore nell’uomo e nella sua ani-
ma, ossia il cuore, lo stesso luogo della fede» (p. 101).
In Confessioni, VII 10.17 e IX 10, Agostino descrive
tre esperienze spirituali di conversione a Dio nell’ani-
ma, accomunate dalla contemplazione di una luce im-
mutabile e inaccessibile, che trascende l’anima, ma la
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inonda della propria luminosità permettendole di at-
tingere istantaneamente nello slancio del cuore (ictu
cordis) la Saggezza eterna, fonte di beatitudine. Se la
terminologia descrittiva ricalca quella dell’esperienza
spirituale di Plotino, il suo significato differisce in
quanto non vi è nessuna identificazione, neanche tem-
poranea, tra l’anima di Agostino e l’illuminazione di-
vina, bensì la riaffermazione della differenza ontolo-
gica tra il Creatore e la creatura, della dipendenza di
quest’ultima, quale peccatrice, dalla grazia divina.
L’influsso di Plotino sul filosofo islamico al-Farâbî (X
secolo) è mediato dalla pseudo-Teologia di Aristotele,
una libera traduzione araba delle ultime tre Enneadi di
Plotino risalente al IX secolo e falsamente attribuita
allo Stagirita. Convertendosi alla propria interiorità
l’anima, per al-Farâbî come per Plotino, diviene un in-
telletto separato dalla stessa anima, che ha una visione
mistica temporanea della luminosa bellezza intelligi-
bile di Dio, ma che esso non riesce a sostenere né a
comprendere né a esprimere (in ciò si avverte la decli-
nazione monoteistica della concezione plotiniana).
Esente dall’influsso plotiniano è, invece, la concezio-
ne di conversione di al-Ghazâlî, giurista, teologo e fi-
losofo sunnita della seconda metà dell’XI secolo che
si è poi convertito al sufismo. Nondimeno, al-Ghazâlî
fonda la relazione personale tra Dio e l’uomo sull’in-
teriorità spirituale di quest’ultimo in quanto creata a
immagine dello Spirito (rûh11) divino. «Il termine sufi
deriva dall’arabo sûf, che designa la lana, la veste di
lana che ogni cercatore di Dio deve indossare per in-
dicare la propria povertà interiore, lo sminuirsi che è
proprio di chi è troppo piccolo, senza risorse e fragile
di fronte alla grandezza del Dio coranico, creatore,

onnipotente, misericordioso, ricco e datore di tutti i
benefici» (p. 183). Il sufismo è anche la via che con-
duce chi è mosso da un amore ardente per Dio e si ab-
bandona totalmente alla Sua volontà all’esperienza
gioiosa e «gustosa» di Dio percorrendo stati interiori
sempre più profondi iniziato da un maestro (shaykh),
che solo può trasmettergli il sapere esoterico necessa-
rio. Tale esperienza estatica consiste nell’annienta-
mento (fanâ’) in Dio.
Rispetto alla concezione sufica ora esposta, al-Ghazâ-
lî sottolinea la necessità di purificare dapprima il cor-
po e poi il cuore attraverso la preghiera a Dio durante
l’intera giornata e la «guerra santa» (jihâd) alle pro-
prie passioni interiori. L’esercizio della respirazione
che accompagna la preghiera mira a favorire la con-
centrazione in sé stessi eliminando tutti i pensieri che
possono distrarre da Dio. Inoltre, l’unione con Dio è
intesa da al-Ghazâlî come meditazione e contempla-
zione degli attributi e degli atti divini. «Lungi dal rin-
viare a uno stato di trance e di spossessione totale del-
l’essere che esce da sé stesso, quale appare essere la
nozione di estasi sistematicamente perseguita da certi
sufi, l’estasi plotiniana, al pari di quella di san Paolo e
di al-Ghazâlî, deve piuttosto essere intesa come ensta-
si, il rientrare in sé e il ritornare a sé; una conversione
a sé stessi che permette di vivere una forma di prossi-
mità e d’intimità con un Principio impersonale e in-
forme (il Bene plotiniano) o con l’Essere personale (il
Dio rivelato della Bibbia e del Corano)» (pp. 240-
241). In questo la conoscenza di Dio (ma‘rifa) sufica
si differenzia dalla scienza (‘ilm) teorica e intellettuale
propria dei teologi e dei giuristi musulmani, poiché è
una visione interiore sperimentale e diretta di Dio nel-
la sua presenza negli attributi contemplati, donata da
Dio stesso. «Il cercatore di Dio, che, praticati gli eser-
cizi spirituali, acquisisce la conoscenza degli attributi
divini, li contempla, li medita e diviene così maggior-
mente consapevole della propria dipendenza dal Crea-
tore, vuole fare la Sua volontà e si sottomette a Lui [e
alla Sua Legge (sharî’a)]. [...] Gli attributi divini fan-
no riferimento ai 99 nomi di Dio enunciati nel Corano
[...]. Il sufi è colui che conoscerà il senso profondo e
nascosto di ciascuno di questi attributi e nomi» (p.
197), che pertanto non sono né astrazioni né Idee in sé
in senso platonico, piuttosto «il progetto segreto che il
Dio misericordioso del Corano riserva alle creature
prima della loro nascita e dopo la loro morte» (p. 219)
e che manifesta solo a chi vi si rivolge con amore sin-
cero12. Dio non è una Forma intelligibile, ma una Per-
sona vivente colta attraverso i suoi attributi. L’unica
forma di annientamento ammessa da al-Ghazâlî è
l’«assorbimento» del pensiero umano nella contem-
plazione degli attributi divini, mantenendo, pertanto,
la distanza tra Creatore e creatura: non un’unione so-
stanziale, bensì una relazione conoscitiva intenzionale
in cui il soggetto conoscente è così «preso» dalla con-
templazione dell’oggetto conosciuto da ridurre al nul-
la (temporaneamente) la coscienza di sé stesso.
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Lo pseudo-Macario, rileva Fattal nel suo studio sopra
citato, sviluppa una spiritualità del cuore radicata
nell’accezione biblica di conversione, esposta nelle
Omelie spirituali. Il loro autore è così chiamato perché
si firma come Macario il Grande, monaco del IV se-
colo, fondatore del monastero di Scete in Egitto, ma le
ha redatte a cavaliere tra i secc. IV-V. Insieme a un’o-
pera più tarda (secc. VII-VIII) intitolata Virtù di nostro
Padre Macario, giusto e grande, conservata in copto,
costituisce un documento di primaria importanza per
cogliere i tratti caratteristici della spiritualità esicasta.
In essa «il cuore occupa uno statuto particolare, per-
ché esso è, in linea con la Bibbia, il luogo dell’interio-
rità e definisce l’essere nella sua totalità. È nel proprio
cuore che il monaco sarà in grado di pregare il Signo-
re, di dialogare o conversare con Lui. È nell’esercizio
permanente della preghiera che l’asceta conoscerà fi-
nalmente il riposo in Dio e una forma di pienezza in-
teriore (plerophoría). Questa “preghiera”, denominata
“preghiera del cuore” o “preghiera di Gesù” svolgerà
un ruolo importante nella spiritualità dei Padri esicasti
sino all’epoca medievale bizantina. La preponderanza
della preghiera e della vigilanza (népsis = sobrietà) del
cuore, l’attenzione (prosoché) dello spirito nella pre-
ghiera (proseuché), la quiete o la tranquillità interiore
(hesychía), il riposo (stásis) sono altrettanti mezzi che
permettono allo spirituale di “convertirsi a Dio”, met-
tersi in relazione con Lui, unirsi a Lui e conoscere così
la gioia e quel sentimento di pienezza e di certezza ri-
sultante dall’incontro con Cristo» (p. 134).
Questi due testi riepilogano, a complemento di Isacco,
quella che designerei come l’«enneade» dei tratti che
contraddistinguono la spiritualità esicasta:
1) lo zelo salvifico corrispondente allo slancio della
volontà verso l’interiorità per scorgere in essa la pre-
senza di Dio;
2) un’estrema attenzione dello spirito a sé per mante-
nere fisso il proprio pensiero a Dio nella meditazione
(meléte);
3) la vigilanza per distaccarsi dai pensieri malvagi e
passionali dipendenti dalle rappresentazioni delle
molteplici realtà terrene, che minacciano sempre di
disperdere l’anima nell’esteriorità distraendola dal
«pensiero naturale» di Dio;
4) la preghiera come manifestazione di pentimento di
chi si riconosce peccatore e si appella all’azione re-
dentrice di Cristo, capace di rendere efficacemente
salvifica la preghiera stessa. Assume la forma «mono-
logica»: la ripetizione di una sola parola per accedere
a una forma di concentrazione e unità interiore, rivolta
in particolare al nome del Salvatore, oggetto di una
«ruminazione» interiore per assimilarsi a Lui.

5) Per non scadere in una recitazione «meccanica» la
concentrazione dev’essere sostenuta dal discernimen-
to dello spirito, chiamato «occhio del cuore», connes-
so anche all’intelletto e alla coscienza, per discrimina-
re i pensieri e proteggere l’anima da quelli mondani;
esso «attualizza i pensieri naturali che ribollono nel
cuore e lo aiuta a realizzarsi pienamente salvaguar-
dando [...] l’unità dell’uomo interiore» (p. 152).
6) Affinché l’occhio del cuore non si distragga dai
propri compiti occorre la piena certezza della fede.
7) La contrizione si accompagna alla purificazione del
cuore da tutte le passioni e i pensieri estranei o contra-
ri a Dio e conduce all’assenza di turbamento interiore
al fine di disporre il cuore alla pace e alla tranquillità.
8) Un ruolo fondamentale è svolto dall’amore ardente
del Signore che si traduce nel desiderio della grazia.
9) Infine, è necessaria la pratica quotidiana delle «vir-
tù dell’amore, dell’umiltà, della bontà e della cura del-
l’altro in seno alla comunità monastica» (p. 154).
Nondimeno, tutto ciò resterebbe inefficace senza il
soccorso della grazia. «Il riposo di Dio nel cuore dello
spirituale è, dunque, il risultato di una conversione re-
ciproca (dell’uomo a Dio e di Dio all’uomo [attraver-
so la grazia]) e di un dialogo instaurato tra il monaco
e Dio mediante la preghiera di un cuore permeato di
contrizione e pentimento» (p. 145). «Il monaco, gra-
zie alla pratica quotidiana delle virtù, alla conversione
amorosa verso Dio e alla potenza dello Spirito Santo,
si trova “divinizzato”» (p. 154) e in grado di penetra-
re, completamente concentrato nella preghiera, nella
sfera spirituale dell’Eterno. Questa è l’esperienza spi-
rituale in cui mira a sfociare la spiritualità esicasta.

Il neoplatonismo cristiano sia latino sia greco sia
orientale condivide l’idea emblematicamente espressa
da sant’Agostino secondo cui Dio è superior summo
meo – per dirla con le parole del Proslogion di san-
t’Anselmo non solo è «ciò di cui non si può pensare
nulla di maggiore», ma anche «ciò che è superiore a
quanto possa essere pensato» – e nel contempo inte-
rior intimo meo, ossia presente nel nucleo più profon-
do della nostra interiorità. È per questo che non basta
distaccarsi dalla molteplicità delle rappresentazioni e
dei pensieri delle realtà mondane che tendono a farci
disperdere nell’esteriorità e convertirsi nella nostra in-
teriorità, ma occorre anche unificare le nostre molte-
plici facoltà per concentrarci sul nucleo unitario più
intimo della nostra anima in cui è possibile, solo per
grazia divina, avere l’esperienza spirituale della pre-
senza di Dio che ci attrae a trascenderci senza fine
verso di Lui. Infatti, la spiritualità esicasta riprende il
concetto di epéktasis di Gregorio di Nissa, indicante il
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perpetuo «superamento» che, in vita e dopo, traduce
l’esperienza dell’approssimazione senza fine dell’ani-
ma umana all’infinità, incolmabile trascendenza e in-
conoscibilità dell’essenza di Dio13.
Il nucleo essenziale dell’anima è denominato cuore
(ebraico leb) in quanto nella Bibbia esso è la sede del-
la fede, dell’intelligenza, della volontà, dell’amore e
degli altri sentimenti; è chiamato anche spirito (pneu-
ma) in riferimento all’antropologia «tripartita» in spi-
rito, anima (psyché) e corpo (soma) di san Paolo (1 Ts
5, 23; 1 Cor 2, 15-16; Ef 4, 23-24): l’uomo spirituale
possiede la mente (nous) di Cristo, avendo permesso
allo Spirito (pneuma) di Dio di rinnovare e trasforma-
re il proprio intelletto (nous), sicché non è più unica-
mente naturale, ossia costituito di corpo e anima ra-
zionale, proprio perché ha rinunciato a contare solo
sulla propria ragione naturale e accettando il soccorso
della grazia sovrannaturale si è assimilato a Dio, sia
pure senza che il suo spirito si identifichi con quello
divino14. Siccome è la totalità dell’essere umano, ani-
ma e corpo compresi, a spiritualizzarsi con il rinnova-
mento dell’intelletto, lo spirito non è la terza compo-
nente dell’uomo: proprio in quanto dotata di anima, la
persona, il cui mezzo di espressione è il corpo, è ca-
pace di ricevere lo spirito che la relaziona a Dio.
La rielaborazione di questa concezione mediante le
categorie dell’antropologia filosofica medioplatonica
e neoplatonica da parte dei pensatori cristiani di età
patristica15 ha condotto lo pseudo-Dionigi l’Areopa-
gita (vissuto a cavaliere dei secc. V-VI) a concepire il
nucleo dell’anima come «unione» (greco hénosis, lat.
unitio). In Nomi divini, VII 1, 28-32, afferma «che il
nostro intelletto ha la capacità di pensare, mediante la
quale contempla le realtà intelligibili, ma ha anche
l’unione che supera la natura dell’intelletto e attraver-
so la quale è in contatto con ciò che è al di sopra di
sé». L’unione, soggiunge in Mistica teologia, I 1, in
chi si è distaccato sia dalle sensazioni sia dagli atti in-
tellettivi, si protende «con nescienza all’unificazione,
nella misura del conseguibile, con ciò che è al di sopra
di ogni essenza e conoscenza», ossia essendo estatica-
mente elevata alla conoscenza di Dio mediante la ne-
scienza (nell’oscurità della densa nube divina) in virtù
della sinergia con la grazia16. A mio parere, Dionigi
denomina unione il nucleo essenziale dell’anima an-
che perché esso è l’unificazione o sintesi di tutte le fa-
coltà, a cui tende anche la spiritualità esicasta, i cui no-
ve caratteri costitutivi sono riconducibili alla sfera co-
noscitiva (attenzione e discernimento), volitiva (zelo e
vigilanza), affettiva (purificazione del cuore e deside-
rio/amore di Dio), teologale (fede; contrizione/penti-
mento; umiltà e misericordia17). Infatti, la teologia mi-
stica apofatica dionisiana culmina in un’esperienza
spirituale, «in un’intelligenza suprema che è cono-
scenza amorosa» e «quanto più afferma che Dio è in-
conoscibile nella trascendenza della sua Essenza tanto
più afferma che è sperimentabile nella prossimità im-
mediata e bruciante della sua Esistenza»18 colta nella

sua presenza nell’interiorità dell’uomo.
Se l’unione o spirito è il fondamento metafisico della
conversione in sé stessi come mediazione per quella a
Dio sul piano antropologico, il fondamento ultimativo
è teologico: l’autoriferimento del pensiero divino, che
ha la sua prima elaborazione in Plotino. Di questo te-
ma mi sono occupato in una mia recente pubblicazio-
ne La moderna logica aletica tra realismo tomistico e
interiorità neoplatonica. «Noocentrismo» occidentale
e «verbocentrismo» orientale a confronto (con postfa-
zione di A. Livi, Casa Editrice Leonardo da Vinci, Ro-
ma 2018, pp. 192, euro 20). La concezione plotiniana
è stata ripensata dal neoplatonismo cristiano, per
esempio da Agostino: come l’eternità e immutabilità
dell’Intelletto divino plotiniano non escludono la sua
differenziazione e dinamicità interna (tra Pensiero o
Sé pensante ed Essere o Sé pensato), così l’identità
immutabile di Dio non esclude il dinamismo trinitario
interno all’Essere di Dio. Per mezzo del Verbo crea gli
enti, mentre lo Spirito Santo congiunge nell’amore il
Verbo-Figlio al Padre fondando l’unità pensante e
amante di Dio. Siccome la mente umana è creata a im-
magine di Dio, per Agostino nella sua esperienza in-
teriore la mente umana si rivela come un tessuto di
potenze connesse triadicamente tra loro a immagine
della Trinità. Per questo l’autoriferimento della mente
umana è il presupposto e la via che conduce alla co-
noscenza di Dio. Questa connessione è stata, a mio
parere, sviluppata al massimo e approfonditamente da
Niccolò Cusano (1401-1464), neoplatonico cristiano
rinascimentale. Nel De visione Dei, fonda la «visione
di Dio» (genitivo oggettivo) da parte dell’anima uma-
na sulla «visione di Dio» (genitivo soggettivo) propria
di Dio stesso19.
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Dio è visione assoluta ed è chiamato theós (Dio) per-
ché tutte le realtà sono nel suo sguardo (riferimento
paraetimologico al verbo greco theoreîn, «vedere»).
Siccome nella semplicità divina il vedere di Dio è il
suo essere, identico al suo operare, il creato esiste per-
ché Dio lo guarda. La visione divina, che è assoluta in
quanto svincolata da ogni finitezza, abbraccia simul-
taneamente e unitariamente tutti i singoli modi finiti di
vedere quale misura adeguatissima e archetipo veris-
simo di tutti, mentre permane radicalmente svincolata
da tutta la loro varietà20. Pertanto, Dio è la Sapienza.

In De sapientia, I 10-27, Cusano afferma che la sa-
pienza è la vita spirituale dell’intelletto umano, che in
Cusano ha l’ampio significato dell’unione dionisiana.
Infatti, ogni intelletto desidera essere; il suo essere è
vivere; il suo vivere è pensare intellettivamente, che è
nutrirsi di Sapienza. La sapienza è ciò che ha «sapo-
re» (sulla base del significato del verbo latino sapere),
ciò di cui nulla è più gradito all’intelletto. Quanti par-
lano della sapienza con gusto sono coloro che sanno

che non è nessuna di tutte le realtà finite e create. Il di-
rigersi verso l’Archetipo mediante l’intelletto è anche
un «assaporare», o meglio «odorare con gusto» il
«profumo» che essa emana, poiché non la si può ef-
fettivamente «gustare». La Sapienza divina eterna e
infinita, risplendendo in tutte le realtà create e prima-
riamente nell’intelletto umano che ne è immagine vi-
va21, ci alletta mediante una certa pregustazione dei
suoi effetti affinché con un desiderio straordinario ci
portiamo verso di essa. È grazie a tale pregustazione
che l’intelletto umano con così grande zelo ricerca la
fonte della propria vita, che senza tale pregustazione
esso né cercherebbe né saprebbe di aver trovato anche
qualora l’avesse individuata (non si desidera nulla di
totalmente sconosciuto). Fuor di metafora, l’infinito ci
attrae (De visione Dei, XIII). Se Dio non fosse infini-
to non sarebbe il fine ultimo del desiderio, il fine che
pone termine a ogni desiderio, ma che non ha fine. In-
fatti, il desiderio intellettivo è tratto a ciò di cui non
può esserci nulla di più desiderabile. Tuttavia, non po-
tendo mai attingere in modo infinito la vita infinita,
l’intelletto umano continua perpetuamente a tendere
con desiderio piacevolissimo alla Sapienza divina (ri-
presa dell’epéktasis) e in questo eterno nutrirsi non
smette mai di godere (De sapientia, I 18).
L’inaccessibilità della Sapienza divina infinita alla co-
noscenza e all’appagamento completo della creatura
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1 San Basilio la definisce come il principio della purificazione del-
l’anima; san Gregorio di Nissa afferma che gli anni trascorsi da
Mosè nel deserto furono un «tendere in tranquillità (hesychía) alla
contemplazione dell’invisibile».
2 Cfr Diadoco di Foticea, Opere spirituali, a cura di É. des Places
e M.B. Artioli, ESD, Bologna 2016; M. Andolfo, Ascesi & mistica,
in «Studi Cattolici», 673 (2016), pp. 232-233.
3 Cfr M. Toti, La preghiera e l’immagine. L’esicasmo tardobizan-
tino (XIII-XIV secolo), Jaca Book, Milano 2012; M. Andolfo, Mi-
stica & icone, in «Studi Cattolici», 632 (2013), pp. 728-729. Toti
rileva che per gli esicasti la deificazione si configura come rela-
zione personale con Cristo e come una partecipazione della natura
divina (2 Pt 1, 4). Pertanto, non è assimilabile alla realizzazione
orientale (vedantica-hindù e sufica) dell’Identità suprema, dato
che la partecipazione implica relazione. Del resto, l’elemento fon-
damentale di ogni tradizione di preghiera non è la tecnica esteriore
(che può essere simile), ma chi si prega e per quale fine.
4 Cfr Nicola Cabàsilas, La vita in Cristo, 6, 42: «Possiamo prati-
care ugualmente qualunque professione, giacché esso [l’esicasmo]
non pone alcun ostacolo a qualsiasi genere di vita [...]. Infatti non
è necessario ritirarsi in capo al mondo, né nutrirsi di un cibo non
adatto, né mutare abito, né rovinarsi la salute [...]; al contrario, re-
stando in casa e senza perdere alcun bene, possiamo intrattenerci
sempre con questi pensieri [sui misteri divini]». La citazione è trat-
ta da C. Giraudo, La mistica sacramentale di Nicola Cabàsilas, in
Idem (cur.), Liturgia e spiritualità nell’Oriente cristiano, Edizioni
San Paolo, Cinisello Balsamo 1997, pp. 55-84: p. 84.
5 La curatrice, che appartiene alla Comunità calabrese della Picco-
la Famiglia dell’Annunziata, è studiosa del greco biblico e patri-
stico e dell’ebraico. Anche se dal 1909 esiste la prima edizione a
stampa integrale (ma non critica) della Prima collezione degli
scritti di Isacco nell’originale siriaco, la traduzione in questione è
della versione greca di tale originale realizzata dai monaci Abramo
e Patrizio della Lavra di San Saba (presso Betlemme) nell’VIII se-
colo, del tutto attendibile in quanto i due traduttori, pur scrivendo

in greco, pensano da semiti di ambiente siro-aramaico e anche per-
ché è l’unica versione a essersi ampiamente diffusa sin dai tempi
antichi in àmbito bizantino, sia greco sia russo, grazie al fascino
della santità dell’autore, sebbene proveniente da una Chiesa con-
siderata eretica dall’Ortodossia. Infine, il curatore dell’edizione
critica del testo greco, Pirard, ha tenuto conto del testo siriaco.
6 Nasce nell’attuale Qatar, poi viene avviato alla vita monastica
(abbandonando dopo poco tempo l’episcopato di Ninive che gli è
stato affidato per riprenderla), ma soprattutto come eremita sulla
montagna di Matut e poi, una volta divenuto cieco, nel monastero
di Rabban Shabur, dove vige la regola di Abramo di Kashkar.
7 Il cristianesimo siriaco raggruppa diverse Chiese orientali che
condividono l’uso del dialetto aramaico detto siriaco come lingua
liturgica. Ne fa parte anche la Chiesa siro-occidentale, sorta nel
518 dal rifiuto della formulazione dottrinale del Concilio di Calce-
donia per abbracciare il monofisismo, più precisamente la dottrina
di Cirillo di Alessandria.
8 «Se un uomo legge con superficialità versetti profondi, anche il
suo cuore diventa superficiale» (Discorso 1); «L’anima è aiutata
dalla lettura fatta quando si mette in preghiera. E, a sua volta, dalla
preghiera è illuminata nella lettura» (Discorso 4).
9 Michel Fattal è docente di Filosofa antica e medievale all’Uni-
versità di Grenoble Alpes.
10 È il tema verbale ebraico derivato che ha significato passivo e
talora riflessivo.
11 Un concetto più ampio ed elevato di quello di «intelletto» (‘aql).
12 Infatti, al-Ghazâlî non designa gli attributi divini come intelli-
gibili (ma’qûlât), ma come costituenti il malakût, concetto svilup-
pato dal neoplatonismo persiano islamico bassomedievale, nel
quale indica l’àmbito ontologicamente intermedio e mediatore
(corrispondente all’ipostasi dell’Anima) tra l’intelligibile (corri-
spondente all’ipostasi dell’Intelletto) e il sensibile. Ne ho trattato
in M. Andolfo, Funzione e fondamento anagogici della musica
tra Oriente e Occidente in prospettiva neoplatonica, in «Divus
Thomas», 121/2 (2018), pp. 28-67; Idem, Il ponte di «Chinvat»



finita si traduce nella Sua incomprensibilità. La «vi-
sione di Dio» da parte dell’uomo è dotta ignoranza –
l’intelletto umano intende Dio senza comprenderlo
(se conoscesse Dio e sé stesso com’è nel pensiero di
Dio, sarebbe Dio e non una creatura) –, ma tale ne-
scienza è desiderabile, poiché è come se qualcuno
possedesse il tesoro della propria vita e sapesse che è
incalcolabile, inesauribile: non gioirebbe mai così tan-
to nell’amare come quando constatasse che l’amabili-
tà della realtà amata non è quantificabile. In altri ter-
mini, Dio non è riducibile ai concetti finiti umani e se
si rinuncia a comprenderlo concettualmente l’intellet-
to che è abituato a essere dotto coi concetti diventa
ignorante; però si lascia inabitare per grazia dalla Sa-
pienza divina, e quindi questa sua ignoranza concet-
tuale è dotta22.
Perciò, soggiunge Cusano riprendendo l’aspetto voli-
tivo del distacco, per acquisire tale tesoro è opportuno
vendere e donare tutto ciò che è proprio. Infatti, la Sa-
pienza eterna non vuole trovarsi se non là dove chi la
riceve non abbia mantenuto nulla di proprio al fine di
riceverla. E sono i vizi quanto abbiamo di nostro,
mentre dalla Sapienza eterna riceviamo solo beni. Per
questa ragione lo spirito della Sapienza non dimora in
un corpo sottomesso al peccato né in un’anima male-
vola, bensì nel campo del Signore che porta frutti im-
mortali. È il campo delle virtù che la Sapienza coltiva

e da cui nascono i frutti dello Spirito.
Il fascino della spiritualità esicasta e la prevalenza ac-
centuata in essa della dimensione interiore, unita al
suo carattere laicale, com’era nel monachesimo siria-
co, mi suggeriscono una sua possibile attualizzazione
come spiritualità per quei laici che, non sentendo in sé
una vocazione né al matrimonio né alla vita sacerdo-
tale o religiosa, abbracciano il celibato apostolico23,
ma non aderiscono ad alcun Istituto secolare o asso-
ciazione cattolica o istituzione gerarchica della Chiesa
né sono terziari di un Ordine religioso. A mio parere,
infatti, si può vivere questa spiritualità da «anacoreti
del pensiero», che restano nel mondo, dove si esercita
la propria professione e che costituisce il «cenobio» in
cui tradurre la propria umiltà e compassione interiore
in opere di misericordia e in apostolato, e la cui di-
mensione di solitudine è data, materialmente, dalla vi-
ta domestica senza una propria famiglia, ma soprattut-
to dalla solitudine interiore dell’anima che è distacca-
ta dalle realtà mondane e dedita alla meditazione con-
templativa dei misteri divini, tendendo senza fine a
«dimorare in alto» (questa è l’etimologia del termine
«anacoreta»), il più vicino possibile alla Meta trascen-
dente della conversione alla profondità di sé stessi. Si
ricordi, del resto, che il latino altus significa sia «alto»
sia «profondo».
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del mazdeismo iranico. Da realtà mitologica a simbolo filosofico
della transizione tra intelligibile e sensibile (Oriente), finito e in-
finito (Occidente), in S. Bolognini (ed.), Ermeneutica del “pon-
te”. Materiali per una ricerca, Mimesis Edizioni, Milano-Udine
2018, pp. 377-392.
13 Per il Nisseno la partecipazione per grazia alla vita divina si tra-
duce in un’infinita capacità umana di desiderare il Bene, in un pro-
gresso senza fine nel bene, un divenire buona senza fine, poiché
tale partecipazione non elimina la differenza ontologica tra il
Creatore e la creatura, la cui essenza permane mutevole e finita.
14 Cfr M. Fattal, Paul de Tarse et le «Logos». Commentaire philo-
sophique de «1 Corinthiens», 1, 17-2, 16, L’Harmattan, Paris
2014; M. Andolfo, Il «logos» in san Paolo, in «Studi Cattolici»,
651 (2015), pp. 401-402. Il fondamento dell’antropologia triparti-
ta paolina è Gn 2, 7, in cui Dio, alla maniera di un vasaio, modella
l’uomo con la polvere della terra (argilla o creta) e gli infonde lo
spirito (ruah) quale soffio o alito vitale che lo rende un essere vi-
vente e che in 1 Cor 15, 45-47 Paolo interpreta come distinzione,
in Adamo, dell’anima (psyché) dallo spirito (pneuma).
15 Sulle fasi di questa rielaborazione e sui nessi della concezione
biblica e paolina con le culture orientali antiche, in primis meso-
potamica, cfr M. Andolfo, Il contributo del neoplatonismo al qua-
dro argomentativo anagogico in filosofia e teologia, in «Divus
Thomas», 119/1 (2016), pp. 180-218.
16 Cfr Dionigi l’Areopagita, La mistica teologia e Epistole I-V, a
cura di M. Andolfo, testo greco a fronte, ESD, Bologna 2011. Le
traduzioni dei passi di Dionigi citati sono mie.
17 Se credere, pentirsi, amare con misericordia e compiere le opere
di misericordia sono certamente atti umani, sono compiuti in si-
nergia con la grazia sovrannaturale, poiché la fede è una virtù teo-
logale, la misericordia e le sue opere sono informate dalla carità
teologale. Cfr G. Barzaghi, Metafisica della cultura cristiana,
ESD, Bologna 1990, pp. 175 ss.; M. Salvioli, «Pie Pellicane, Jesu
Domine». La misericordia nell’Aquinate, in «Studi cattolici»,
665/66 (2016), pp. 494-499. Convincersi di peccato, premessa del

pentimento, è possibile grazie allo Spirito Santo, come afferma U.
Borghello, Saper di Amore. Distinguere nel cristianesimo la fede
dalla religione, Edizioni Ares, Milano 2013, pp. 267 ss., riferen-
dosi a Gv 16, 7-8: «Ora io vi dico la verità: è bene per voi che io
me ne vada, perché, se non me ne vado, non verrà a voi il Conso-
latore; ma quando me ne sarò andato, ve lo manderò. E quando sa-
rà venuto, egli convincerà il mondo quanto al peccato».
18 A. Dell’Asta, Icona e tradizione filosofica in Russia, Pubblica-
zioni dell’I.S.U., Università Cattolica, Milano 1991, pp. 21-22; il
corsivo è mio.
19 I principali testi di Cusano sul tema a cui faccio riferimento sono
stati da me tradotti e commentati in: Niccolò Cusano, L’occhio mi-
stico della metafisica (De sapientia, I-II; De visione Dei; De Non
Aliud; De apice theoriae; De filiatione Dei), a cura di M. Andolfo,
testo latino a fronte, ESD, Bologna 2017.
20 Non è soltanto una ripresa approfondita delle concezioni di Plo-
tino e di Agostino, ma anche di Tommaso d’Aquino, Summa Theo-
logiae, I q. 14 aa. 2-4; q. 16 a. 5; Summa contra Gentiles, I 45.47.
21 La mente divina è infinita e la sua concezione è la creazione del-
le cose; la nostra mente è l’immagine finita di questa semplicità e
la sua concezione è l’assimilazione intellettiva degli enti. Cono-
scendo le realtà extramentali ci si rende conto che esse sono tutte
nella nostra mente come nell’immagine della loro verità. Quale
immagine della Mente divina la nostra mente ha in sé, in immagi-
ne, l’Esemplare di tutte le cose, la Sapienza divina, come una luce
eterna che si lascia intendere dalla mente come forma (infinita e
perciò in realtà metaformale) dell’essere di tutte le realtà esistenti,
ma in un modo d’essere che resta incomprensibile.
22 Siccome nessun uomo, tranne Cristo, è in grado con le proprie
forze di oltrepassare la sua natura creata per raggiungere il fine so-
vrannaturale (l’intuizione di Dio) del suo desiderio intellettivo, bi-
sogna aderire a Cristo con fede ben salda (Cusano, De docta igno-
rantia, III 6-9).
23 Su cui cfr M. Leonardi, Come Gesù. L’amicizia e il dono del ce-
libato apostolico, Edizioni Ares, Milano 2011.


